Jan Hjirpe Moral och ratt i islamisk
etisk tradition och debatt

Att pdpeka att islams idéhistoria ir komplex ir en truism. Tankestrom-
mar och influenser, har kommit frin manga olika hall, och nya synteser
uppkommer, férindras och ifrigasitts i forkunnelse och debatt. I for-
soken att karakterisera de olika inslagen i islamisk etik kan man peka
pd element frin Arabiska halvons forislamiska tribala samhillen och
nomadkultur, frin judisk och kristen (och gnostisk) tradition, frin det
sassanidiska Iran, och senare tillkommer utvecklingen av den grekiska
filosofin, inte minst moralfilosofin, pa arabiskt sprik och i en islamisk
ram. Det finns ocksa en nutida debatt som drivs av de konkreta frigorna
om valdets legitimitet, om miljon, och om behovet av en global etik i ett
virldssamfund med 6msesidigt beroende. Férhillandet mellan religion
och etik och mellan religion och juridik 4r kontroversiellt i dag nir det
traditionella har férlorat sin sjilvklarhet genom en medieutveckling som
gor att alternativa synsitt alltid finns nirvarande.

For att tala om en etik som “islamisk” fir vi relatera den till den reli-
giosa traditionen, till dess viktigaste dokument och hur de anvinds. De
uppenbarelser som islams profet Muhammed forkunnade under en peri-
od av cirka 22 ar och som samlats i Koranen utgdr den mest normerande
texten.! Den ger ocksé en begreppslig ram for den etiska debatten.

Gud betecknas dir genomgiende som "Herre” (rabb), *din Herre”,
Yer Herre”. Det svarar dd mot beteckningen pad minniskan som ”tji-
nare”, 7slav” (‘abd). Det finns till och med en sdrskild pluralform fér att
beteckna minskligheten som Guds tjinare (‘bdd) till skillnad da fran
?slavar” i betydelsen ofria (‘abid). Gud dr ”skaparen” (khaliq), den som
har skapat minniskan: minniskan ir Guds skapelse (khalg). Detta ord,
”skapelse” - i en rad sprak i den muslimska virlden - fir innebérden
?folk”.

Nir Gud skapade minniskan, berittas det i sura 2:30/28, forklarade

'Koranhinvisningarna anger versnummer efter tvé olika system, numret efter
det ”egyptiska” systemet skrivs forst, och efter snedstreck numret enligt det ”sy-
riska”. Mohammed Knut Bernstroms Koranens budskap foljer det forra systemet,
Zetterstéens korandversittning det senare.
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han f6r de férvanade dnglarna: ”Jag insitter en stillforetridare (khalifa)
pé jorden.” Ordet khalifa kan ocksa tolkas som ”forvaltare”, och det har
kommit att spela roll i debatten: minniskan som forvaltare av Guds
skapelse. Det kan anféras for socialt engagemang och engagemang for
miljon, men det anférs ocksd som ett argument for att minniskan inte
far folja sina egna hugskott utan bér lyda ”dgarens instruktioner”, dvs.
Guds Lag, hans shari‘a.

En betydande tinkare i 1900-talets islamiska debatt har varit histori-
kern Mohamed Talbi. I Réflexions sur le Coran (1989) gor han en poing av
att Gud skapade Adam av stoft, lera. Detta till skillnad frin dnglarna som
ir av ljus och genomskinliga. De ”hindrar inte Guds ljus”. Men ménniskan
skapades av ett ogenomskinligt material. For Talbi innebér detta att min-
niskan har fri vilja (dvs. kan ”hindra Guds ljus”) och dirmed ansvar for sitt
val av handlande. Han drar ocksa slutsatsen att religiost tving strider mot
Guds plan med minniskan: hon méste fa vilja fritt, och det dr bara genom
det fria valet som religionsutévningen kan bli autentisk. Manniskan har
tagit pa sig "panten” som jorden och bergen avbojde (sura 33:72). Tal-
bis tolkning av korantexten ir ett inldgg i den gamla debatten mellan an-
hingarna av liran om minniskans formaga att vilja och dem som hivdar
att Gud bestimmer 6ver allt, ocksd 6ver minniskans vilja. Just brottningen
med den motsittningen ir karakteristisk for islams teologihistoria. Koran-
stillen kan anforas for sivil den ena som den andra stdndpunkten, och det
finns atskilliga forsok att férena tanken pd Guds allmakt med hivdandet
av hans ”rittvisa”, dvs. att det inte dr orittvist att minniskan pA Domens
dag far bira ansvaret for sina girningar.

Muhammeds verksamhet sammanf6ll i tiden med sociala forind-
ringar i de samhillen dir han verkade: den gamla stametiken med dess
grund i den absoluta lojaliteten inom den egna klanen och stammen var
otillricklig. I Mekka hade grunden for det ekonomiska livet blivit kara-
vanhandeln, och pondus och aktning kom att knytas till den individuella
framgingen och rikedomen. Ankor och faderlésa kom i klim. Vi kan se
i de tidiga mekkanska surorna att plikten att hjilpa dnkor och faderlosa
betonas. Senare, i de suror som hiirrér fran tiden i Medina handlar det
om att ge regler for ett samhille dir flera stammar skulle leva tillsam-
mans. En poing i Muhammeds férkunnelse dr da riktad mot tribalismen,
det normsystem som innebir lojalitet inom stammen men inte utom
den. Hir gillde det att skapa en gemenskap som hade annan grund in
sliktskap. Gemenskapen skulle utgora en wmma. Detta ord, som forst
betecknar samhillet i Medina (inklusive de judiska stammarna), kom
efterhand att fa andra inneborder, forst religionsgemenskapen, men se-
nare (frin 18oc0-talet) dven den sprikligt-etniska gemenskapen, och dn
senare “nation” i betydelsen nationalstat. I dagens debatt méter vi en
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glidning mellan de hir olika innebérderna hos ordet, med konsekvenser
f6r hur man definierar gemenskaper och normerna for dem.

Koranen har en rad termer som har med moralisk hillning att gora
(som godhet, vilgorenhet, allmosa, rittvisa, gott handlande). Man kan
ocksd peka pd att man ser en motsittning mellan ”de som ser sig som
stora”, ”de arroganta”, och ”de som ses som svaga”, de som inte respek-
teras. I koranen ir det djivulen som ”ser sig som stor” nir han vigrar
att falla ner for manniskan-Adam. ”De som inte respekteras” ir utsatta
for ”fortryck”. Detta har blivit en nira nog fast ingrediens i det politiska
spraket alltsedan den iranska revolutionen och dess férspel pa 1970-talet.
Arrogans (som kinnetecknar stormakter) dr ”djivulsk”.

Till dygderna hor ocksé tallamod, drlighet och uppriktig trohet. ’God
sed” finns likasd med i koranens sprikbruk, och di sirskilt i en formel
som ofta anfors, plikten att ”pabjuda det goda/anstindiga och férhindra
det otillborliga”. T de rorelser som kallas islamistiska sdgs ofta att detta
ir statens uppgift. Staten ska vaka 6ver moralen och sederna. Nog si
kontroversiellt i dagens politiska debatt.

Ett begrepp av stor betydelse ér forstas sunna, den normerande sed som
aberopar i forsta hand profetens féredome, men ocksa de prejudikat som
andra gestalteriislams tidiga historia ger. Det ir profeten som i forsta hand
riknas som en fullkomlig minniska som det dr gott att imitera. Islam som
imitatio prophetae. Det dr poingen i studiet av den vildiga hadith-littera-
turen, traditionerna om vad han har sagt och gjort. Det dr huvudkillan
for den islamiska rittstraditionen. Men dven en killa for etiska normer.
Ur denna vildiga textmassa har en del texter valts ut som moraliska rad el-
ler etiska tinkesprak. Den mest kinda tinkespriksboken ir 1200-talsfor-
fattaren Yahy4 ibn Sharaf ad-Din an-Nawawis ”Fyrtio hadither”.

Koranen och haditherna utgdér material for den islamiska ritestradi-
tionens utveckling, som dé innebir en formalisering av normerna till
kasuistiska regler. Men det ir inte ett likformigt system. Sjilva ordet
shari‘a betecknar idén om en gudomlig ritt, normer som ska baseras pd
den forkunnelse som framforts av Guds profeter, dir den siste och slut-
giltige 4r Muhammed. Ur hans uppenbarelser, samlade i koranen, kan
man da hirleda principer och regler. Sa utvecklades en "rittsvetenskap”
i olika varianter, en jurisprudens (fi¢gh) med metoder att hirleda regler,
dels ur koranen, men framfor allt frin profetens och hans féljeslagares
sunna. Inom figh finns det en rad olika skolriktningar och i nutiden de-
batteras om hur bunden man kan vara av den traditionen. Minga hivdar
att den sanna Gudslagen forutsitrer att man gar tillbaka till killorna
och tolkar dem pd nytt. Man Yanstringer sig”: #jtihdd, "anstringning”,
ir termen for nytolkning, som man di menar méste folja av samhillets,
teknikens och tinkandets utveckling.
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Lislamistiska rorelser och partier betraktas denna Guds sharia och dess
tillimpning i en (nytolkad) figh inte bara som en norm f6r den troende,
utan nigot som ska tillimpas i statens rittssystem. Detta knyts ofta till
plikten att ingripa mot Yoislamiskt beteende”. Andra hivdar den seku-
lira staten som ideal, en som inte pitvingar nigon en religids praxis, men
som sikrar att den troende har méjlighet ate praktisera sin religion.

Feministiska rorelser i den muslimska virlden bekdmpar patriarkatet
och det kvinnofértryck som finns. Man gir da pa detta sitt till killorna
pa nytt - till koranen, sunna, islamisk historia, men med andra férutsitt-
ningar. Muslimska feminister menar att de rittslirda genom 4rhund-
radena list texterna med patriarkala glaségon. Feministerna havdar att
deras egen lisning ger en sannare bild av intentionen i Guds shari‘a in
den traditionella tolkningen.

Samma giller debatten om de si kallade islamiska straffen, si som
de tillimpas i linder som Saudiarabien, Iran, Pakistan och i kaotiska
etniska och politiska konfliktomriden. Hur ska minskliga rittigheter,
i den mening som begreppet har fatt i FN-deklarationen av 1948 och
i internationella konventioner, relateras till dessa prygel-, stympnings-
och steningsstraff? Vilka argument fungerar, och vilka premisser utgar
debatten fran? Kontroverserna om detta ir heta och engagerar savil an-
hingare av straffen som motstdndare. Oberoende av hur man stiller sig
i den debatten si dr FN-deklarationen och konventionerna nigot som
aberopas - de ses som relevanta fér den muslimska debatten. Det kan
ocksd nimnas att likare i Saudiarabien har vigrat att genomféra stymp-
ningsstraff med hinvisning till den hippokratiska eden och likaretiken.
(Hippokrates’ ed ingr i arabisk 6versittning sedan gammalt i den mus-
limska medicinska traditionen.)

Figh innebir att de religionslirde hirleder reglerna och férklarar nor-
merna for individens liv och det sociala livet. Det ir alltsd inte detsamma
som den positiva ritten, de lagar som faktiske tillimpas i en stat, och inte
heller detsamma som den sedvanerdzt som till stor del rader bland folk i
gemen. Men samtidigt dr denna “jurisprudenternas lag” relaterad till
badadera, kritiserar dem, utgér alternativ till dem, eller ligger till grund
for eller legitimerar dem. Det ir alltsd nigot som lagstifiningen relaterar
till, positivt eller negativt. Shari‘a, ”gudomlig lag”, figh, ”jurisprudens”,
och qaniin, ”lag” i betydelsen lagstiftning ir olika begrepp, i sin tur att
skilja begreppsligt frin de andra normsystem som finns i samhillet, de
tribala normerna, och sedvaneritten. Tribalismens normer (stamlojali-
teten, “hederskulturen”) ir starka i manga miljéer - Muhammeds for-
kunnelse till trots.

Den traditionella figh ticker (dtminstone i princip) hela det religiosa,
sociala och politiska livet. Den tar upp sddant som hor till religionsut-
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6vning, familjerelationer, iktenskap, och arv, egendom, och forpliktelser
nir det giller ckonomi och annat som hér till det sociala livets ”trans-
aktioner”. Men vi méste alltsd ha klart for oss att detta i praktiken ir ju-
risprudenternas diskussioner om hur det borde vara, inte en beskrivning
av den verklighet som rider. De flesta stater (och sociala miljoer) har
”blandade” rittssystem, eller sharias 6verhoghet erkdnns i princip men
likstills inte (i alla fall inte utan vidare) med jurisprudenternas figh.

Det finns en spinning mellan idén om lag som evig och gudomlig och
idén om lagstiftning genom minsklig suverinitet, inspirerad av, relaterad
till eller oberoende av det religiosa normsystemet. Vi ser idag i debatten
om islamisk rite ett ifrdgasittande av bundenheten till de traditionella
rittsskolorna, till forman for ate stilla dagens fragor till koranen och pro-
fetens sunna i ljuset av dagens tekniska och vetenskapliga utveckling.

D3 dberopar man ocksa att det finns en #radition av rationellt filoso-
fiskt tinkande. Det giller den moralfilosofi som utgér en del av den fi-
losofiska aktivitet som utvecklades under medeltiden. Platon och Aris-
toteles, Galenos och Plotinos och andra grekiska auktoriteter versattes,
kommenterades och blev en del av den arabiska och persiska kulturtra-
ditionen. Aristoteles Nikomachiska etik med kommentarer av Porfyrios
fanns pa arabiska redan pi 8oo-talet. Sammansmailtningen av Platon
och Aristoteles skedde genom den nyplatonska filosofi som ocksé girna
forenades med den sufiska mystiken. Just etiken som en del av indivi-
dens andliga utveckling och som en del av likekonst for sjilen blir ndgot
karakteristiskt for denna grekisk-nyplatonsk-islamiska filosofiska etik.

Den lirde pa den hir tiden skulle vara en polyhistor: han skulle - i
princip — kinna till allt vetande, savil religionsvetandets olika grenar
som ”grekernas vetande”. Det senare var just filosofin. Men man kan
notera att “filosofin” f6r Ibn Rushd (Averroes, 1126-1198) och hans
foregingare i den muslimska virlden var en speciell virldsaskidning,
en sirskild uppfattning av universum. Den var en ”de gamles (eller gre-
kernas) vishet”. Den sigs, av dem sjilva och deras motstindare, som en
speciell riktning, uppfattad som ez tankesystem. (Alltsd inte som vi ser
pé filosofin idag: olika mot varandra diskuterande riktningar.) I denna
?vishet” kombinerades Aristoteles och Platon. Det blev en aristotelism
som firgades av nyplatonismen.

Ibn Rushd menade att allt vetande utgoér en sammanhingande och har-
monisk helhet. Fornuftet, och det ”rena tinkandet” (utan empiri alltsd)
stdr over alla andra vigar till kunskap, inom alla omraden, dven teologin.
Han sig det rationella tinkandet som en religios plikt, men menade sam-
tidigt att alla inte har formégan till detta. Minniskor ir olika begavade
och dirfor finns det olika vigar till sanningen. Den reforiska vigen ir
genom religionen, genom religionsundervisning och religionsutévning.
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Den vigen ir 6ppen for alla. Den dialektiska vigen dr den som har med
figh, jurisprudensen att gora, den gudomliga lagens vig. Men hogst star
den filosofiska vigen, det rena tinkandets vig. Men den star 6ppen, me-
nade han liksom andra filosofer vid den hir tiden, bara fér ett fital. Det
handlar om samma sanning, men de klara begreppens vig ir filosofernas
vig. De kan forstd att de dvriga vigarna, religionsutdvningens och lag-
lydnadens, dr symboliska uttryck fér den sanning som filosoferna forstar
djupare. Ndgon motsittning dr det inte, men den filosofiska vigen leder
till insikten om det som de évriga tvd, genom den uppenbarade religio-
nen, uttrycker i bildsprak. Men detta ir en kunskap bara for eliten. Den
ska inte ges it det vanliga folket som inda inte skulle férstd den. Och dven
filosoferna ir skyldiga, framholl de, att f6lja religionens bud och att lyda
lagen och ta del i samhillets liv.

Filosofin arabiserades. De grekiska termerna (till exempel de fyra
dygderna hos Platon) éverfordes till arabiska, sofia (vishet), blev hikma,
andria (mod) blev shajé‘a, sofrosyne (mattlighet) blev ‘iffa, dikaiosyne
(racefirdighet) blev det koraniska ‘adl. Aristoteles begrepp “generositet
blir sakha’.

Ordet etik” blev akhldq, pluralformen av khulq/khulug, ”natur”, ”tem-
perament”, “karaktir”, "moralisk hallning”. Ordet f6r Yetik” hirleddes
alltsd av samma stam som verbet ”skapa” (khalaga), och beteckningen
Skapare (khaliq) fo6r Gud, och ordet ’skapelse”, ”folk” (khalg) - jfr ovan!
Begreppet kunde da ocksa knyta an till férestillningen om minniskans
?medfédda natur”, och dirmed om det ”"medfodda [religiésa] anlaget”:
idén om islam som ”den medfédda religionen”. ”Den gyllene medelvi-
gen” kan litt kombineras med koranens ord om islam som religionen
?mitt emellan” (sura 2:143/137). Den islamiska ramen ger sig alltsd redan
genom terminologin. Intressant dr onekligen att Galenos Peri Ethon har
gatt forlorad pa grekiska men finns bevarad pa arabiska. Aristoteles Niko-
machiska etik (i arabisk oversittning) kommenterades av al-Farabi och
av Ibn Rushd (kommentarer som i sin tur bevarats bara i latinska 6ver-
sittningar). Som héjdpunkten av denna moralfilosofi riknas Miskawayh
(d.1030), och hans Tahdhib al-akhldq, Forfinandet av [ens] etik”.

Man kan da notera att etiken blir en del av den férestillning om hur
universum och minniskan fungerar som hinger samman med den pto-
lemeiska virldsbilden och med nyplatonismen. Detta har naturligtvis i
hog grad intresserat visterlindska idéhistoriker som sysslat med de fra-
gorna — si jag gir inte ndrmare in pa det utan hinvisar till litteraturen
om detta.

Den frimste kritikern av filosoferna var medeltidens stérste teolog,
Abu Hiamid Muhammad al-Ghazali (d.1111). Bland Ibn Rushds be-
varade skrifter finns hans uppgorelse med honom. Mot al-Ghazalis ”Filo-
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sofernas sammanbrott” skrev Ibn Rushd sin ?Sammanbrottets samman-
brott”. Trots Ghazalis kritiska instillning kom han 4ndé att inkorporera
en hel del av tinkandet i sin egen ”Religionsvetandets upplivande”, si
denna filosofiska etik blev inte utan spér i den senare islams teologi och
etik. Inneboérden i koranens termer firgades av den "filosofiska etiken”.
Mest kan detta ses i shiitisk teologi. Att den hade betydelse ocksa for den
spekulativa sufismen ir redan sagt.

Intresset for det arabiska spriket och dess finesser var en nédvindig
del av studiet av de normerande killorna, dvs. koranen och haditherna.
Ett material fo6r sprikstudiet utgjordes av forislamisk arabisk poesi, som
naturligtvis ocksa studerades f6r dess egen skull. Det ir en levande litte-
ratur. Ocksd den ger material f6r och inspirerar till vad som ses som goda
och diliga karaktirsdrag. Inte minst spelar det roll inom arabisk natio-
nalism. En ”narrativ etik”: berittelserna om dessa skalder och hjiltar far
drag av ordsprik. Bara genom att nimna deras namn associerar man till
karaktirsdrag: as-Samaw’al (som horde till en judisk arabstam) star f6r
trohetens och ordhallighetens dygd. Han ir den som till inget pris, inte
ens sonens liv, sviker sitt ord och limnar ut det som anfortrotts honom.
Han ir palitligheten. an-Nabigha ir symbolen for viltaligheten. Ridder-
ligheten och hjiltemodet forknippas med den ”svarte” poeten Antara.
Skaldinnan al-Khansa’ ir berdmd for sin foredéomliga lojalitet och trohet
mot de egna broderna. Den slosande gistfriheten symboliseras av Hatim
av stammen Tayyi’. Den frikostige dr ”idel”, ”nobel”, medan motsatsen
ir en som ar bakhil, ”sndl”. Trd, "heder”, ”gott rykte” och entusiasm-
hjiltemod, hamdsa, hor till bilden av den idle, liksom Ailm, mildhet”,
?overseende”, "forstielse”.

Likartad funktion har andra berittelser om stora gestalter i det for-
gangna, men da riktat till en speciell publik: Furstespeglarna, eller "Rad
till kungar”. Ocksi al-Ghazali stir som forfattare till en sddan furstespe-
gel. Det handlar om hur administratérer och ambetsmin ska inspireras
av sddana beriteelser till att bli goda och framgingsrika i sin forvaltning.
Intressant ir att al-Ghazali di dven aberopar forislamiska persiska hirs-
kare som foredomen. Men i forsta hand dr det férsts profeten som stir
som féredéme i att utéva ‘edl, rittvisa, som dr den centrala dygden for
hirskaren. Den utdévade dven de forislamiska iranska hirskarna. Darfor
kan de anforas som féredéomen. "Rittvisa” dr en universell dygd.

Man kan ocksd nimna en litteratur av berittelser som uttryckligen
har sensmoral: fablerna. En enorm spridning har den mest kinda fabel-
samlingen fatt, Kalila wa-Dimna, som inte bara dversatts till ett otal sprik
utan ocksa levererat material till Anna Maria Lenngren, till Gyllenborg
— och till gamla Folkskolans ldsebok.

Sufismen har spelat och spelar en stor roll f6r den folkliga religiosi-
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teten men ocksa for den etiska hillning som den inspirerar till. Nu finns
detta i ett otal varianter. Antalet dervischordnar och sufiska rorelser ir
tiotusentals. Men man kan nog indi tala om vissa drag som kinneteck-
nande dtminstone fér mycket av den folkliga sufism som sitter spar i
vad som anses som godhet och ritt hllning. Vi kan som exempel citera
’mevlanas sjurdd”, en text som man ofta finner pd viggen i fromma hem,
men ocksa i offentliga lokaler, i restauranger och arbetsplatser, sirskilt
i Turkiet. Den som dberopas ir alltsd Jalal ad-Din Rami, den persiske
poeten och mystikern (d.1273), som riknas som grundare av de dan-
sande dervischernas orden:

I generositet och i hjilpsamhet var som ett vattendrag.

I medlidande och barmhirtighet var som solen.

I att dolja andras fel var som natten.

I vrede och ursinne var som en dod.

I anspriksloshet och 6dmjukhet var som marken.

I fordragsamhet var som havet.

Antingen visa dig som du ir eller var som du synes vara.

Intressant dr onekligen att likartade rid i den muslimska (sufiska) tradi-
tionen tillskrivs Jesus (‘Is4 ibn Maryam, al-masih, Kristus):

Gud uppenbarade for Jesus: Var lika mild mot minniskorna som jorden under
deras fotter, lika frikostig som flédande vatten och lika barmhirtig som solen och
manen, f6r de gar upp over bide goda och onda. (Khalidi nr 267)

Vi kan se att detta ir en variant av Matteusevangeliets 5:45. "Mevlanas
sju rad” visar onekligen en attityd som vi kdnner igen frin Bergspre-
dikan.

Tarif Khalidi (Cambridge) har samlat berittelser om Jesus som dter-
finns i den muslimska virldens klassiska litteratur, frin 6oo-talet till in
pa 1700-talet. Trehundratre sidana jesusord ingér i hans samling. Att
aberopa sig pa Jesus var och ir i vilket fall islamiskt legitimt eftersom han
riknas som profet i koranen. Alldeles okint ir vil inte detta for svensk
publik, eftersom Tor Andrae har gett oss en hel del sidana muslimska
Jesus-berittelser i sin bok om den tidiga islamiska mystiken, I myrten-
trddgdrden (1947). Dir finns faktiskt dven nagra berittelser som saknas
i Khalidis samling.

Det finns vissa typiska drag i den muslimska jesustraditionens ”narra-
tiva etik”: Jesus dr "hjirtats profet”, den vandrande predikanten och 6d-
mjuke asketen, gladlynt, déverseende, han ir ”helgonens insegel”. Detta
da som en parallell till Muhammed som ju kallas ”profeternas insegel”.
Jesus ir "fattig” - fuqr, "fattigdom”, ir ett ord som nira nog blir synonym
till ”sufism”.
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Det dubbla kirleksbudet har kombinerats med gyllene regeln (nr 48).
Jesus framhaller att man ska leva bekymmerslost som figlarna (nr 15).
Jesus ir ett foredome i att vinda andra kinden till (nr 66). Han visar att
man skall be for dem som behandlar en illa (nr 211). Odmjukheten be-
tonas — det ser man bland annat i berittelsen om hur Jesus lagar mat at
lirjungarna och tvittar deras hinder och fotter (nr 269).

Tarif Khalidi gor allesd halt vid 1700-talet. Man kan forstd varfor.
Sedan kommer den moderna massproduktionen av bocker — ddribland
biblar, dven i arabisk 6versittning. Det blir d3 killan for de skonlitterdra
forfattare och essiister i den muslimska virlden som under 19oo-talet
behandlar eller anvinder sig av jesusgestalten och berittelser om honom
for att belysa etiska problem och moraliska dilemman. Detta har behand-
lats av Oddbjern Leirvik i hans avhandling Knowing by Oneself, Knowing
with the Other: Al-damir, Human Conscience and Christian-Muslim Relations
(Oslo universitet 2002). Han pekar bland annat pa hur begreppet ”sam-
vete” ir relativt nytt i den etiska debatten. Intressant dr da att det knyts
just till jesusgestalten.

Den andliga "fattigdomen”, 6dmjukheten, det stilla livet i enkelhet
— dessa ideal finner man alltsd i den sufiska traditionens livsinstillning.
Inte minst kinnetecknar det sufismen i den osteuropeiska islam. Den
traditionen, dess etos, och dess aktualitet har nyligen fitt en mycket ta-
lande karakteristik i Ask Gasis avhandling om Melami-sufismen i Bos-
nien (2010).

Frigan om en global etik har blivit viktig. Globaliseringen har fort-
gatt. Finns det gemensamma normer, utgangspunkter for engagemang
for kristna, muslimer och andra och som engagerar ocksa icke-troende?
Kan man tala om en universell etik med konsekvenser for vart hand-
lande? Saken har diskuterats mycket och varit tema ocksa vid en rad dia-
logtillfillen med representanter for virldsreligionerna. Det dr ocksd en
fraga med konsekvenser for global politik. Baserat pd hur diskussionerna
har gite skulle jag kunna tinka mig ett svar i f6ljande dtta punkter:

1. Medvetenheten om sociala och ekonomiska klyftor bade i virlden
och i grannskapet; den ojimna fordelningen av minniskors mojligheter
till ete virdigt liv kan kopplas till begreppet réttvisa. "Ritt och ritefirdig-
het” ir ett bibliskt begrepp, och det bir pd samma uppmaning som kora-
nens ‘adl, ‘adila. Aven ur allmin moralisk synpunkt, rationellt motiverad
for ate fa ett vil fungerande och gott sambhiille, ar ritt och rittvisa funda-
mentala begrepp. Vi kan vara oense om hur det vil fungerande samhillet
ska vara organiserat och hur malet ska uppnas, men kvar stdr att ”oritt”,
Yorittvisa” har en negativ laddning for de allra flesta.

2. Den moraliska plikten att dela med sig. Vi méter den i den kristna
etiken, och i den muslimska tesen att den rikes rikedom inte ir haldl, inte
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ir legitim, om han inte delar med sig. Zakar, ?allmosan”, “fattigskatten”,

som en religios plikt innebir ett samhillsansvar: den fattiges néd gor den
rikes egendom hardm, forbjuden. Aven ur rationell synpunkt kan man
hivda att den nédlidandes néd ir till skada for samhillets funktion.

3. Den romerska rittens grundliggande princip kan vi ocksa anfora
som bdde rationellt och moraliskt bindande: ”avtal skall hallas”. Om
vi bryter mot den kan ett samhille inte fungera. Principen forutsitts i
koranens 2:282f.

4. T alla virldsreligionerna och i den profana etiken finner vi som en
grundliggande idé reciprocitetsprincipen (”gyllene regeln”).

5. I nutida savil islamisk som kristen teologi finner vi férvaltarskaps-
tanken. Gud skapar den forsta manniskan, Adam, som en “forvaltare”
(khalifa) pa jorden sig vi i Sura 2:30/28, och motsvarande tanke finns
i den bibliska berittelsen. Forvaltarskapstanken kan tolkas som ansvar
for miljon, for naturen, och fér medminniskorna. Vi r inte dgare utan
forvaltare. "Agaren” har ritt till att bide bruka och missbruka det dgda,
siger den romerska ritten (usus et abusus), men forvaltaren méste ta an-
svar for hur forvaltningen skots. Detta kan ocksa hivdasi profana termer,
individens ansvar i helheten.

6. Den fria viljan, detta som ir den speciella giva som minniskan har
till skillnad frin vixter och djur, méjligheten att vilja sitt handlande. Den
torde forutsitta ocksé respekten for den andres val - sa linge det inte dr
till skada f6r andra. Frigan om den fria viljan dr svir och svaren olika.
Men som nédvindigt postulat f6r etiska beslut dr den nog nédvindig.

7. Vikten av samverkan, oberoende av virldsiskddning. Det sociala
engagemanget som en tivlan att gora gott kan givetvis motiveras dven
utan det religidsa spraket.

8. Religionsfrihet. Att motverka religion som fortryck, vild, tving,
maktutévning, ”ordning i ledet”, for att inte tala om religion som legi-
timering av krig och terror. Enkelt uttrycke: Vi kan se tvé religionstyper
intrasslade i varandra. Den ena dir religion star fér upplevelse av tran-
scendens, godhet, kirlek utan atskillnad, osjilviskhet, medlidande, for-
soning, medkinsla i handling, ickevéld; den 6msesidighet som uttrycks
i gyllene regeln (som vi dterfinner 6ver hela virlden). Den andra typen
star for objektiverad religion, religion som makt, hierarkier, krav pa lyd-
nad, tskillnad mellan minniskor (”vi och dom”), rentav avsky fér ”den
andre”. Det ir hir inte friga om wvilken religion det dr — de tva typerna
finns i alla. De kan vara svara att skilja it eftersom ord, riter och berit-
telser kan vara desamma. Den ena typen kan forvandlas till den andra.

Vi kan kanske uttrycka detta med ord frin den persiske mystikern
Jalal ad-Din Riimi, ord som Dag Hammarskjold anfor i sina Vigmdrken:
?Gudsilskarna har ingen religion, utan Gud allena.” Hos sdvil Riimisom
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Hammarskjold handlar det om den kirlek som visar sig i medminsklig
aktivitet, en etisk mystik.
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